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In Südthailand leben Muslime und Buddhisten seit der Ayuthhaya-Periode in engen 
nachbarschaftlichen Beziehungen, in denen lokale Mechanismen der 
Konfliktvermeidung entwickelt werden, die eine friedvolle Koexistenz ermöglichen. 
Vor dem Hintergrund gewalttätiger Konflikte in Südthailand wird die lokale 
Geschichte der konfessionellen Beziehungen Südthailands, ihre Vergleichbarkeit und 
Transformation sowie ihre Einlagerung in Prozesse nationaler Integration und 
kultureller Globalisierung in einer Fallstudie exemplarisch untersucht. Besonders 
interessant ist die Frage der Vitalität bzw. Auflösung der geteilten kosmologischen 
Werte und Normen.  
 
Gefragt wird nach der Konstitution eines dritten kulturellen Raumes, der durch 
Vermischung und Austausch gekennzeichnet ist. Statt eines Bildes klar getrennter 
Kulturen und Religionen entsteht ein Verständnis über Prozesse pluri-ethnischer 
Räume, in dem sich unterschiedliche Identitäten über eine lange Zeitdauer aufeinander 
zubewegen und sich gegenseitig beeinflussen. Dem Forschungsprojekt liegt die These 
zugrunde, dass ethnisch-religiöse Identitäten nicht einfach vorausgesetzt werden 
können, sondern sich über einen Zeitraum entwickeln, verfestigen und verändern.  
 
Das Wissen über indigene Muster der Konfliktregelung wird in Zeiten feindseliger 
Konflikte wieder benötigt. Das Projekt auf insgesamt drei Jahre angelegt, um im 
dritten Jahr in Abstimmung mit dem Dekan der Fakultät für Humanwissenschaften 
und lokalen Forschern an der Walailak-Universität nach Modi der indigenen Beratung 
und Konfliktlösung zu suchen. Darüber wird in Münster ein Symposium organisiert.  
  
 2. Fragestellung und Forschungsziele 
 
Innerhalb des Projekts soll die lokale Struktur der interethnischen Beziehungen in lokalen 
und globalen Kontexten in Nakhon Si Thammarat, ihre Vitalität bzw. Veränderung im 
Spannungsfeld nationaler Integration und Weltreligion untersucht werden. Während 
Formen ethnischer und religiöser Konflikte in den letzten Jahren relativ viel 
Aufmerksamkeit bekommen haben, gibt es kaum vergleichende Studien über ethnische 
und konfessionelle Koexistenz. Die Frage nach den Bedingungen der sozialen 
Beziehungen zwischen den Konfessionen, ihre Vergleichbarkeit und Veränderung soll 
nun am Fallbeispiel der Kulturregion Südthailand exemplarisch beantwortet werden. 
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Vor dem Hintergrund gewalttätiger Konflikte in Südthailand und in Südostasien ist ein 
Verständnis der konfessionellen Koexistenz und ihrer Bedingungen besonders dringend. 
Innerhalb des indonesischen Archipels haben inter-ethnische Spannungen in Osttimor, 
Aceh, Irian Jaya, Kalimantan, auf den Molukken, in Südsulawesi und in Lombok sehr 
gewalttätige Formen angenommen (vgl. Platenkamp 2001). Bürgerkriege in Burma und 
Mindanao (Phillipinen) terrorisieren die Zivilbevölkerung und führen zu immer neuen 
Flüchtlingsströmen. In Irian Jaya, Osttimor, Burma und auch in Mindanao nehmen 
ethnisch-religioese Identitäten politisch-ideologische Formen an, die frühere 
ethnologische Berichte über den positiven Umgang mit Verschiedenheit in Frage zu 
stellen scheinen. Inter-religiöse Konflikte scheinen - zumindest in der Perspektive der 
Medien - tiefer Feindschaft zu entspringen.  
 
An dieser Stelle setzt das Projekt an. Ethnologen können mit dem Instrumentarium der 
ethnologischen Feldforschung und durch vergleichende Studien lokale soziale Systeme 
der Repräsentation und Kosmologie identifizieren. Im Fall der Koexistenz können die 
lokalen Mechanismen intra-familialer Beziehungen, ihre Bedingungen und 
Voraussetzungen identifiziert werden. Diese lokalen Mechanismen des Austausches und 
der Solidarität können dann als Bezugspunkte für Interpretationen der Weise genutzt 
werden, in der die lokalen Systeme mit überlokalen Einflüssen umgehen (dazu 
Platenkamp 1998, 2000). Die identifizierten Mechanismen der Koexistenz können 
idealerweise Auskunft über Möglichkeiten der Konfliktbeilegung geben.  
 
Die Kulturlandschaft Südthailand scheint für die eingeschlagene Fragestellung besonders 
geeignet: Historisch-kulturell hat sich hier eine kulturelle Struktur herausgebildet, in der 
Buddhisten und Muslime friedvoll zusammenleben. Diese Struktur ist durch Vermischung 
charakterisiert. Wenig ist über die sozial-kosmologische Ordnung der thaisprachigen 
gemischten Dörfer in Südthailand bekannt. Das ist bedauernswert, ließe sich einiges über 
die lokalen Mechanismen der Koexistenz und ihre historische Entwicklung lernen. Diese 
Mechanismen gehören zu dem lokalen Wissen über Konfliktmanagement. Sie sind nur zu 
oft übersehen worden. Während das Gros der Literatur sich auf den malaiischsprachigen 
Teil Südthailands konzentriert, der sich bis nach Nordmalaysia zieht, ist der thaisprachige 
Teil Südthailands in der Forschung völlig vernachlässigt.  
 
Grundsätzlich unterscheidet sich die Gesellschaft von der historisch-kulturellen 
Entwicklung her in einen thaisprachigen und in einen malaiischsprachigen Teil. In diesen 
voneinander getrennten Kulturräumen verlaufen die inter-kulturellen Beziehungen 
unterschiedlich. Während Buddhisten und Muslime in Nakhon Si Thammarat, Songkla, 
Patthalung, Surat Thani, Phuket, Trang und Satun harmonisch miteinander koexistieren 
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und Formen gegenseitiger Durchdringung, Vermischung und Annäherung entstehen, sind 
die Beziehungen im malaiischsprachigen Teil zwischen Thais und Malaien durch Distanz 
und Feindseligkeit gekennzeichnet.   
 
An der Ostküste bildet der malaiisch dominierte Raum in Pattani, Yala und Naratiwat eine 
Region mit den malaysischen Staaten Kelantan und Terrengganu. Diese Kulturlandschaft 
gilt als Wiege der malaiisch-islamischen Zivilisation (im Vergleich zu Kelantan, Roff 
1974, im Vergleich zu Aceh, Bowen 1993). Das malaiisch-islamische Erbe geht auf das 
Sultanat Patani zurück, das über einen eigenen Staat verfügte. Die bürgerkriegsähnlichen 
Zustände in Patani sind tief im historischen Gedächtnis verankert. Im Gebiet des 
ehemaligen Sultanats Patani finden wir also eine malaiisch-islamische Zivilisation, in der 
die Thai als Fremde nicht integriert worden sind, sondern als Fremde betrachtet wurden. 
Im malaiisch-dominierten kommunalen Diskurs werden thaisprachige Muslime als 
unterwertig konstruiert, da sie unreines Essen zu sich nähmen, nicht die Moschee 
aufsuchten und die Gebete nicht einhielten (Cheah 1988). Thaisprachige Muslime werden 
daher auch nicht als vollständige Mitglieder der umma anerkannt. Sie werden von den 
Malaien in Patani bezichtigt, von thailändischen kosmologischen Einflüssen verunreinigt 
zu sein und die islamische Literatur (Malaiisch Kitab Jawi) nicht in den heiligen Sprachen 
Jawi oder Arabisch wahrzunehmen. Die thaisprachigen Muslime wurden pejorativ als 
Sam-Sam („gemischte Rasse“) bezeichnet (Cheah Boon Kheng 1981, S. 99): 
 
“The Sam sam were “always Malays who had turned Siamese in everything but their 
religion; they seldom, if ever, become Buddhists. “Malaysising Siamese” were, however, 
called Ma’lap (Arabic - “converts” or “proselytes” and often turned Muslim because they 
had a Malay wife, but “their hearts remained untouched, though their children usually 
grew up to be convinced Muslims. Neither “Malaysian” nor “Siamese” Sam sam were 
particular about their diet and ate “unclean” things such as tortoises (Malaiisch kura-kura) 
and generally gave up attendance at the mosque.” In den letzten zwei Jahrzehnten kam es 
jedoch zu einer starken Islamisierung auch der thaisprachigen muslimischen Dörfer, die 
unabhängig vom malaiischsprachigen Patani über Auslandskontakte vor allem nach 
Indien und Pakistan verlief und sich auf Missionsbewegungen (Dahwa) konzentrierte.  
 
2. Stand der Forschung 
2.1. Theorien und Konzepte 
 
2.1.1. Sozialstruktur und lokale Kosmologie 
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Der Untersuchung wird keine traditionelle Struktur unterstellt, sondern die Art und Weise 
der Koexistenz über einen längeren historischen Zeitraum ist selbst Gegenstand der 
Untersuchung. Das Hauptgewicht der Untersuchung liegt auf der Veränderung der 
Struktur. Es ist keineswegs ausgemacht, dass Thai, Chinesen und Malaien Teil einer 
gemeinsamen Kosmologie waren. Es scheint aber, dass die Menschen am Klong Klai 
bereit waren, Kompromisse einzugehen, um Konflikte zu vermeiden. Strukturalistische 
Theorieansätze kommen zur Analyse der lokalen Struktur zum Einsatz. Gleichzeitig 
werden diese strukturalistischen Ansätze durch eine Analyse der Transformation und der 
Auslagerung des Fremden gebrochen und in eine Handlungsperspektive mit Interesse für 
Agency und Persönlichkeit überführt.   
 
Buddhisten und Muslime in Nakorn Sri Thammarat, Patthalung, Songkla, Trang und 
Satun teilen eine homologe Sozialstruktur (Burr 1974, Nishii 2001). Buddhisten und 
Muslime unterscheiden sich weder im sozialen, politischen noch im wirtschaftlichen 
Bereich. Das undifferenzierte Deszendenzmodell ist als kognatisch identifiziert und als 
genealogische Amnesie gekennzeichnet worden (Carsten 1997). Nach Carsten wird 
Verwandtschaft weniger in die Vergangenheit projiziert, als in die Zukunft entworfen. 
Verwandtschaft sei nicht deep, sondern wide.  
 
In Satun notiert Nishii, dass Familien mit den Vorfahren (taa jaai) in einem reziproken 
Verhältnis verbunden sind (Nishii 2001, 2002). Bei den taa jaai wird nicht zwischen 
Konfessionen unterschieden. Zudem ist Konvertierung in beide Richtungen häufig. Es 
gibt auch Fälle der Re-konvertierung. In Satun kann man ein Ritual mit gemischten 
religiösen Elementen beobachten: Ein muslimisches Kind, das für einen Tag zum 
Buddhismus konvertiert und dann wieder in das islamische System zurückkehrt (siehe 
Nishii 2001). Die Weltreligionen sind rituell in das lokale System des Austauschs 
integriert.  
 
Die sozialen Beziehungen sind über lokale Institutionen der Reziprozität und 
Redistribution geregelt. Positionen im Dorf werden kosmologisch zugewiesen bzw. 
kosmologisch legitimiert. Die Wirtschaftsweise basiert auf Fischfang, Obst und 
Kautschuk/Ölpalme, und auf Kleinhandel. Die Männer besorgen den Fischfang, die 
Frauen sind für den Kleinhandel auf dem Markt zuständig. Die Häuser basieren auf 
demselben Design, unterscheiden sich nur durch Details, z.B. Koranzitate oder das Bild 




In den achtziger und neunziger Jahren hat das lokale System tiefe Risse bekommen. Die 
religiöse Unterscheidung wird stärker betont. Nishiis Analyse des Streits um den Körper 
eines Leichnams zwischen den Angehörigen gibt erste Zeichen der Spannungen zwischen 
Buddhisten und Muslimen. Im Zuge der Marktintegration verwischen die kosmologisch 
zugewiesenen Positionen über Ressourcen. Die Teilnahme an den Festen der jeweils 
Anderen wird beendet. Die Vitalität bzw. Transformation der Sozialordnung und 
kosmologischen Ordnung in den sozialen Feldern der Haushalte, inter-familialen 
Beziehungen, des Marktaustausches, der Reziprozität ist zentraler Forschungsgegenstand.         
2.1.2. Das Fremde als Wert 
 
Die Konvertierung der großen Mehrheit der Thais zum Buddhismus und der Malaien zum 
Islam hat keineswegs die lokale Kosmologie ersetzt. Im Gegenteil, die lokalen 
Gemeinschaften haben Weltreligion in ihre lokale Struktur relativiert, also in Beziehung 
zu der Ordnung des lokalen sozialen und kosmologischen Systems gesetzt. Die 
Entleihung des Fremden und seine Integration in lokale Systeme ist ein fundamentaler 
Mechanismus der Auseinandersetzung des Fremden mit dem Eigenen (Platenkamp 2001). 
Die lokale Kosmologie der Buddhisten und Muslime basiert auf einen gemeinsamen 
Ursprung. Noch heute finden wir zahlreiche Elemente des Hinduismus und hinduistischer 
Rituale in den Glaubensvorstellungen der Thai und Malaien.  
 
Wie kommt es zu einem Wechsel von Koexistenz zur sozialen Konstruktion von 
Antagonismus und Feindschaft? Die hier zugrundeliegende These ist, dass die Antwort in 
der Auflösung des auf die Integration des Fremden basierenden lokalen kosmischen 
Systems durch staatliche Einflüsse, die Kräfte der Marktausdehnung und durch die rasche 
Integration ethnisch-religiöser Identitätsbildung in Prozesse kultureller Globalisierung 
liegt: In zahlreichen Dorfgemeinschaften wird der gemeinsame rituelle Austausch 
gestoppt, der Fremde wird als bedrohlich identifiziert und die ethnischen Grenzen werden 
schärfer gezogen. Dieser Prozess kann am Beispiel der Bezeichnung der Muslime durch 
die buddhistischen Thai illustriert werden. Während Burr noch in den siebziger Jahren 
schreibt, dass die Bezeichnung Gast, Fremder (Thai: Khaek) nicht negativ 
wahrgenommen worden ist, hat sich die Bedeutung spätestens in den neunziger Jahren 
gewandelt und wird als stark abwertend und diskriminierend empfunden. Jetzt wird der 
Außenseiter als Khaek bezeichnet. Khaek in diesem Sinne unterwirft sich dem Islam und 
der Autorität von Religionsführern. Er ist deshalb nicht vertrauenswürdig oder sogar 
bedrohlich. Khaek wird nicht so sehr von Buddhisten unterschieden, sondern von den 
Thai als ethnisch-nationale Kategorie. Khaek befinden sich in dieser Logik außerhalb der 
nationalen Gemeinschaft.  
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An dieser Stelle sei ein Vergleich zu den Molukken erlaubt (Platenkamp, ibid.). Bei den 
Tobelo wird das Fremde im rituellen Tausch in die eigene Kosmologie integriert. Nur so 
kann das Fremde in Beziehung zur kosmologischen Ordnung gesetzt werden. Der Tausch 
ist also lebenswichtig: 
 
„Die Mitgliedschaft wurde und wird nicht von einer dem Individuum innewohnenden 
Identität abhängig gemacht, ob diese nun genetisch oder ethnisch definiert wird, sondern 
von der Bereitschaft, Rechenschaft abzulegen über die Tatsache, dass der lebende Mensch 
einen Teil eines Systems von sozialen Beziehungen aus macht, das seinerseits den Ahnen 
und damit zugleich einer umfassenden kosmologischen Ordnung unterworfen ist.“ 
(Platenkamp 2000: 117)  
 
Ein zentraler Mechanismus der Vermischung ist die inter-religiöse Heirat.  In Tha Sala 
gibt es Belege dafür, dass die Religionszugehörigkeit in der Vergangenheit kein 
unüberbrückbares Hindernis für eine Heirat darstellte. Verwandtschaft kann mit Carsten 
als ein lebendiger Prozess gesehen werden (Carsten 1997). Über das gemeinsame Essen, 
über die Nähe zu den Frauen und über die Sozialisation in das malaiische Haus werden 
Geschwisterlichkeit und verwandtschaftliche Bindungen hergestellt. In Langkawi ist die 
überwiegende Zahl der Malaien fremder Herkunft- aus Sumatra, Java, vom Festland oder 
aus Südthailand stammend. Durch den rituellen Tausch wird bei den Malaien Solidarität 
gestiftet. Verwandtschaft wird als ein Prozess verstanden, in dem Nähe und Vertrauen 
aufgebaut wird: Zur Illustration zwei Beispiele aus den Mündern von Frauen in 
Langkawi: „Everyone is from outside, where are there Langkawi people? (Malaiisch 
semua orang pada luar; mana orang Langkawi?). There aren’t people from here. It’s not 
thought of like that. If you stay for a long time, you become a Langkawi person. (orang 
sine tak ada. Tak kira lagu itu. Kalau duduk lama, jadi orang Langkawi). (Carsten 1997: 
268).  
 
Soziale Solidarität wird durch Austausch zum Ausdruck gebracht, der im Zusammenhang 
mit Ritualen immer wieder aufs Neue initiiert und bestätigt werden muss. Die Rituale 
zeigen, dass die Tauschpartner nicht nur miteinander, sondern auch mit den Toten 
verbunden sind: Wenn aber Solidarität ohne diese rituellen Tauschprozesse nicht möglich 
ist, wird soziale Solidarität über konfessionelle Schranken aufgekündigt. Wie es ein 
Mitglied der Marabo-Gesellschaft auf Timor ausgedrückt hat: „Wenn wir unseren 
rituellen Tausch nicht aufrechterhalten würden, würde die Gesellschaft explodieren“ 
(Renard-Clamagirand 1983, zit. in Platenkamp 2000: 126). Diese Annahmen bezeichnen 
das Spannungsfeld der Projektarbeit in vergleichender Perspektive.  
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2.1.3. Ethnisierung der Konfessionen 
 
Es scheint, als ob kulturelle Unterscheidungen bis in die siebziger Jahre kaum Bedeutung 
hatten. 1974 stellte Angela Burr fest, dass die Muslime (Thai Khaek) in ihren 
Vorstellungen den Buddhisten so ähnlich waren, dass sie keine Bedrohung für diese 
darstellten. Mehr noch, die Muslime sind nicht zuletzt deshalb islamisiert geblieben, weil 
sie den Buddhisten in ihrer lokalen Kosmologie so ähnlich sind (Burr 1974, 1988, S. 78).  
 
Angesichts zerbröckelnder Gewissheiten, sozialer Ängste und anonymer Marktmacht 
wird den Weltreligionen nun eine identitätstragende Funktion zugesprochen. Die 
Islamisierung Kelantans und Terengganus an der Ostküste im benachbarten Malaysia 
haben Vorbildfunktion. Hier hat die Islamische Partei PAS, die einen islamischen 
Gelehrtenstaat anstrebt, starken Rückhalt in der mehrheitlich malaiischen Bevölkerung. 
Es wird zu untersuchen sein, ob und in welcher Weise Dahwa-Gruppen in thaisprachige 
Dörfer hineinreichen und wie die zunehmenden Verflechtungen der Dörfer mit der 
islamischen Bewegung im benachbarten Malaysia und in der islamischen Welt zu einer 
Ausbettung der Weltreligionen aus der lokalen Struktur und Schwächung der lokalen 
Kosmologie führt. Erste Forschungsergebnisse weisen auf eine tiefe Durchdringung auch 
der thaisprachigen muslimischen Dörfer durch radikalislamische Missionsbewegungen 
und Strömungen (Dahwa) hin, die total in globale islamische Netzwerke eingebunden 
sind und die nun streng von Haus zu Haus die Einhaltung der Gebete und die 
Abschaffung vorislamischer Praktiken prüfen. Die Organisation in der Dahwa-Bewegung 
beschränkt sich keineswegs mehr auf den Raum der Niederlassungen, sondern umfasst 
alle islamischen Gemeinden und Provinzen. Zur Zeit meines letzten 
Forschungsaufenthaltes hielten sich allein 100000 Muslime aus der ganzen Welt in Tha 
Sala auf, um sich über ihre weltumspannenden Dahwa-Aktivitäten auszutauschen. Ein 
weiterer wichtiger Treffpunkt auf globaler Ebene ist die Pilgerfahrt zu den heiligen 
Stätten in Mekka (Saudi-Arabien). Nachdem bis in die siebziger Jahre hinein nur wenige 
religiöse Führer die Möglichkeit hatten, den Hadsch durchzuführen, versuchen heute fast 
alle Muslime - und schon in jungen Jahren -wenigstens einmal in Leben den Hadsch zu 
schaffen. Nach Selbstaussage arbeiten die Muslime nun 10 Monate im Jahr, um aus 
eigenen Mitteln 40 Tage in Mission zu reisen oder zu den heiligen Stätten nach Mekka zu 
pilgern. Die aktive Teilnahme in den Dahwa-Gruppen verändert die alltägliche 
Lebenspraxis grundlegend, da die gesamte Lebensweise einer Überprüfung des Selbst 
unterzogen wird.  Das gottgefällige Mitglied nimmt einen neuen Namen an, trägt neue 
Kleidung, versucht, der Lebensweise des Propheten so nahe wie möglich zu kommen. 
Zahlreiche traditionelle Praktiken des rituellen Austausches mit den buddhistischen 
Nachbarn fallen dieser strengen Überprüfung zum Opfer, da sie als unislamisch gelten 
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und nicht den Texten entsprechen würden. Zahlreiche traditionelle Heil- und 
Glaubenspraktiken kommen unter Druck und es wird zu untersuchen sein, ob die strengen 
Verbote der Mullahs nicht auch Widerstand bei einigen Muslimen auslösen.    
 
Die indigene Tradition des Therevada-Buddhismus unterstützte die Fundamente lokaler 
Glaubenssysteme, die stark von den charismatischen Persönlichkeiten ausgewählter 
Mönche und ihrer tiefen Einbindung in lokale Gemeinschaften entsprang. Zahlreichen 
Mönchen wurden von den Bauern übernatürliche Fähigkeiten und auch Heilkräfte 
zugesprochen. So wurden Mönche von Kranken unterschiedlicher Religionszugehörigkeit 
aufgesucht. Der lokale Tempel tolerierte die lokalen vor-buddhistischen 
Glaubenspraktiken und führte sie mit dem buddhistischen Kanon zusammen. Hier sei ein 
Beispiel aus der laufenden Forschungsarbeit in Tha Sala, Nakhon Si Thammarat erlaubt. 
In Tha Sala herrscht ein Glaube an den Schutzgeist Thuat Klai, der die Niederlassungen 
am Fluss Klai (Thai: Klong Klai) betreut. Die Bauern nehmen an, dass der Schutzgeist 
Muslim ist und deshalb kein Schweinefleisch isst. Bei dem Ritual, dass an wechselnden 
Orten entlang des Flusses von der Quelle zur Mündung stattfindet, wird der Geist gerufen 
und um Hilfe gebeten. Es sind auch fünf Mönche anwesend, die ihren heiligen Gesang 
beisteuern. Dieses Ritual verbindet Thai, Chinesen und Malaien in Tha Sala und enthält 
gemischte religiöse Elemente.  
 
Die Symbolik lokaler Historiographie wird von Lorraine Gesick in ihrer Studie „In the 
Land of Lady White Blood“ erklärt (Gesick 1995). Mit der Historiographie des Zentrums 
wird eine neue Kartographie eingeführt, in der die Bedeutung der lokalen Kartographie 
verschwindet. Die Landschaft Sathing Phra ist mit der Macht der Ahnen untrennbar 
verbunden. Mit den Reformen König Monkuts und König Chulalongkorns wurden die 
heiligen Tempel in die hegemoniale Thammayut-Ordnung des Mönchsorden (Sangha) 
inkorporiert (Ishii 1986). Der zentrale Tempel in Nakhon Si Thammarat, Wat Pra 
Mahathat, wird zweimal im Jahr mit heiligen Stoffen der Mönchskleidung festlich 
umhüllt (Makabucha/Visakabucha).  
 
Die anti-islamischen Äußerungen buddhistischer Religionsführer und die negative 
Repräsentation des Islams in den Bangkoker Medien – islamische Schulen als Brutstätten 
des Terrorismus- verschärfen den Religionskonflikt und erschweren den inter-religiösen 
Dialog. Es entsteht in der Öffentlichkeit der Eindruck, als ob die feindseligen Konflikte 
von radikal-islamistischen Bewegungen verursacht würden. Der Einfluss staatlicher 
Gewalt und die Verarmung großer Teile der muslimischen Bevölkerung wird als 
Erklärungsfaktor nicht angeführt.    
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2.1.4. Marktausdehnung und Konkurrenz um Ressourcen  
 
Die Konkurrenz um schwindende Ressourcen ist ein wichtiger Faktor der Transformation. 
Die wachsende ländliche Armut bei gleichzeitigen Konzentrationsprozessen betrifft 
gleichsam Buddhisten wie Muslime. Die Vorstellungen über die Natur und ihre Kräfte, 
Reziprozität und Redistribution bei Ernte und Fischfang sowie intra-familiale 
Beziehungen und Solidarität zeichneten die soziale Ordnung der lokalen Struktur aus.   
 
Im Rahmen der Marktausdehnung kann und will der Staat die Rechte der lokalen Bauern 
und Fischer nicht schützen. Die kosmologische Ordnung, in der Ahnen und Ältere 
respektiert werden, bricht zusammen. Saroja Dorairajoo entdeckt nach der Zeit der 
Eingewöhnung in ihrem Dorf, dass eine Interessenkoalition im Dorf nicht vor bezahltem 
Mord zurückschreckt, um Land billig aufzukaufen und in die gewinnträchtige 
Garnelenzucht zu investieren (Dorairajoo 2002). In Tha Sala wird von den Alten 
überliefert, dass Buddhisten und Muslime Reis und Fisch ausgetauscht haben und 
aufeinander angewiesen waren. Die Bauern waren noch nicht so spezialisiert und das 
Überleben hing von der Aneignung verschiedener Kompetenzen im Reis- und Obstanbau, 
Fischen und Handel ab. In Tha Sala sind die Muslime mit der Zeit an die Küste und in die 
Fischerei abgedrängt worden, da die Buddhisten das Land schrittweise aufgekauft haben. 
Heute hängen die Bauern stark von den Einkommen ab, dass ihre Kinder außerhalb des 
Dorfes erwirtschaften. Die Kinder buddhistischer Herkunft sind im öffentlichen Dienst 
Thailands beschäftigt, während die Kinder muslimischer Eltern in der ganzen islamischen 
Welt verteilt sind. Die zunehmenden Konflikte um natürliche Ressourcen werden 
zunehmend entlang ethnisch-religiöser Linien geführt. Allerdings werden im Zuge der 
wachsenden Drogenproblematik Bauern Opfer staatlicher Gewalt und organisierter 
Kriminalität. Religiöse Konflikte scheinen hier eine untergeordnete Rolle zu spielen.       
2.2. Ethnologische Studien in Südthailand von 1970-2002 
 
„Brokers of Morality“ von Louis Golomb (1968) über die Thais in Kelantan und ihre 
Interaktion mit den benachbarten Malaien kann zurecht als wegweisende Arbeit in der 
Analyse lokaler Systeme in der Kulturregion gelten. Golomb war aufgefallen, dass unter 
den Thais gesuchte Heiler (Thai mor du) sind, welche regelmäßig von den Malaien 
aufgesucht wurden, um ihre Dienstleistungen im Bereich des Zaubers und der Magie in 
Anspruch zu nehmen, um magische Formeln, Liebescharms und Hassflüche zu erhalten.  
 
In seinem Werk „Curing in Multi-Ethnic Thailand“ hat Golomb die Fragestellung nach 
der Ergänzung von Thais und Malaien in der inter-ethnischen Arbeitsteilung vertieft 
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(Golomb 1985). Golomb weist nach, dass der Kontakt zwischen Heilern und Patienten 
einen wichtigen Schnittpunkt darstellt, der ethnisch-religiöse Grenzen kreuzt, 
überschreitet und aufweicht: Muslimische Patienten gehen in buddhistische Tempel und 
islamische Heiler sind bei buddhistischen Patienten nachgefragt. Dabei mischen die 
Heiler Elemente aus buddhistischer und islamischer Welt sowie aus brahmanischen vor-
islamischen Traditionen, um die magischen Kräfte aller Traditionen zu mobilisieren. In 
verzweifelten Fällen kommt es sogar zur Anwendung distinktiver kultureller Stile des 
jeweils Anderen, wenn buddhistische Frauen das Kopftuch anlegen bzw. muslimische 
Männer mit Schweinefleisch gefüttert werden wollen. Aus dem Datenmaterial wird 
deutlich, dass Patienten und Heiler sich nur deshalb gegenseitig aufsuchen, weil als 
Ergebnis langer Koexistenz ein kulturelles Repertoire entstanden ist, auf den Bezug 
genommen werden kann.        
  
Angela Burr forschte zu Beginn der siebziger Jahre in zwei thaisprachigen, 
beieinanderliegenden Niederlassungen in Songkla. Burr argumentiert, dass eine 
Forschung über thaisprachige Muslime interessantes Material für die Anpassung der 
Muslime in der thailändischen Gastgesellschaft liefern würde. Tatsächlich widerspricht 
Burr jedoch ihren eigenen Daten. Es scheint eher, dass Muslime, obwohl sie sich 
rhetorisch und performativ von den Buddhisten unterscheiden, einen gemeinsamen 
Kosmos mit den buddhistischen Thais gebildet haben, wie Nishii argumentiert. Burr 
schreibt, dass Muslime in Songkla lokale Elemente des thailändischen indigenen 
Geisterglauben angeeignet haben. Uns scheint, dass sich Muslime von den gleichen 
Geistern heimgesucht fühlen, weil sie auf einer Struktur gemeinsamer Ahnen basieren. Es 
gibt in Muuthiiyeng vier Bohmo oder Mor Phi, die sich auf die Geisterwelt spezialisiert 
haben, interessanterweise zwei Muslime und zwei Buddhisten. Burr schreibt selbst, dass 
die Austreibung der Geister beiden Bohmos unabhängig von der Konfession zugetraut 
werden. Burr (1988, S.) schreibt:  
 
“…It was Thai spirits …that caused Khaek harm and possessed them. It was the Thai 
spirit world that was used as an explanation of causation by Khaek. Thai phi saksit were 
believed to protect Khaek too. Khaek boats were guarded by yanangrua, their houses by 
sao mae ruan and their children by mae su. Phi pop and phi krasoe were also believed to 
live on Khaek boats too.” 
 
Es fällt auf, dass sie ethnische Praktiken in denselben lokalen Wortschatz kleiden. Im 
Lebenszyklus spielt das Opfer und die Versorgung religiöser Vertreter eine wichtige 
Rolle. Buddhisten und Muslime sehen sich als moralische Gemeinschaften. Moral basiert 
auf gemeinsamen Vorstellungen von Gerechtigkeit, Vertrauen und der Einhaltung von 
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Regeln. Zu diesen Regeln gehört der karmische Glaube, dass verdienstvolle Taten (Thai 
bon) ein Bonus für das Leben nach dem Tod darstellen. Gute Taten, wie die Speisung der 
islamischen Gelehrten bzw. der Mönche, akkumulieren den Bonus nach dem Tod. Dafür 
teilen Muslime und Buddhisten das in Thailand bekannte Merit-Konzept tambun. Wie 
Burr ausführt, folgt sowohl die Speisung der Mönche als auch das gemeinsame Mahl 
(Malaiisch kenduri) der Logik des tambun.   
 
In Nishiis Fallbeispiel in Satun machen interreligiöse Heiraten 20% aus, die höchste Zahl 
in der Region. Frauen und Männer konvertierten vom Islam zum Buddhismus und vom 
Buddhismus zum Islam, wobei Frauen flexibler als Männer waren. In einigen Fällen 
konvertierten die Beteiligten sogar zweimal. Nishii beschreibt die Beziehungen zwischen 
den Lebenden und den Toten als Kennzeichen der Koexistenz (Nishii 1999). In Satun ist 
das Verhältnis zwischen Lebenden und den Ahnen (Thai Taayaai) durch Reziprozität 
charakterisiert. Ein Wunsch an die überirdischen Taayaai (Thai bon) wird durch eine 
Gabe zurückgegeben (Thai kae bon).  
 
In Satun wird ein zehnjähriges Kind als Novize ordiniert, um am nächsten Tag wieder in 
die islamische Welt zurückzukehren. Das Ritual wird mit der Besessenheit des kranken 
Kindes durch die buddhistischen Ahnen erklärt. An anderer Stelle erklärt Nishii jedoch, 
dass das Verwandtschaftssystem in Südthailand durch hohe Flexibilität charakterisiert ist 
und dass Ahnen gerade nicht von ihrer Konfession unterschieden werden. Nishii 
argumentiert nun, dass die Besessenheit durch einen bösen Geist, der das Kind verfolgt, 
eine Trennung entlang religiöser Unterscheidung bedeutet. Nishii zitiert Majima (2002, S. 
11): “The Buddhist ancestor (Thai chüasai) becomes the other within the self.”  
 
Wie ordnet sich das Forschungsvorhaben in die ethnologische Literatur ein? Die 
Ethnographien von Burr, Golomb und Nishii liefern wichtige Bezüge für die 
Funktionsweise kultureller Systeme in Südthailand. Burrs gemeinsame Zeremonien für 
die Ahnen, Golombs Beziehungen zwischen Patienten und Heilern und Nishiis gemischte 
Rituale sind wichtige Schnittpunkte.   
 
Die Ausgangsfrage nach den Bedingungen der Koexistenz, ihrer Vergleichbarkeit und 
Transformation ist aus dem Stand der Forschung unzureichend beantwortet worden. Die 
historisch neueste, ausführliche Feldforschung von Nishii in Satun (erschienen 2001) liegt 
mehr als 10 Jahre zurück, die Feldforschung von Burr 30 Jahre. Keine der im 
Forschungsstand aufgeführten Studien geht vergleichend vor. Da keine der Studien die 
Prozesse sozialen Wandels berücksichtigt, bleibt der Wechsel von Koexistenz zu Konflikt 
unerklärt.  
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In zwei Schritten soll über die Literatur hinausgegangen werden. Erstens wird 
vergleichend vorgegangen, um Parallelen und Differenzen in der Ausgestaltung der inter-
kulturellen Beziehungen aufzuzeigen und Muster herauszuschälen. Zweitens geht es ganz 
zentral um die Transformation der lokalen Struktur im Spannungsfeld von 
Marktausdehnung, staatlichen Einflüssen und Globalisierung. Die Transformation 
ritueller Beziehungen ist nach unserer Kenntnis noch nicht untersucht worden.  
Diese Transformationsprozesse fokussieren auf zwei grundlegenden Fragen: 
 
- Welche Ideen, Werte und sozialen Handlungsmuster bestimmen die Interaktion 
von Menschen unterschiedlicher Konfessionen? 
- Unter welchen Bedingungen zeigen diese Interaktionen einen antagonistischen 
Charakter? 
 
Aufgrund der vorgestellten Überlegungen kann bereits eine Hypothese aufgestellt werden: 
 
Bei der Außerkraftsetzung  der Integration des Fremden in lokale Institutionen und bei 
der Aufkündigung von Tausch und Solidarität in der Interaktion bricht das soziale System. 
Die Betonung der Weltreligion in modernen Anerkennungsdiskursen, die politische 
Ideologie des Staates sowie die zunehmende Verarmung im Zuge der Marktexpansion 
können als Außeneinflüsse identifiziert werden, welche die lokale Mechanismen der 
Koexistenz auflösen und zerstören. In der Spirale der Rivalität und des kulturellen 
Wettbewerbs werden Muster der Lebensführung zu Fragen politischer Legitimität 
aufgeladen. Die Gewaltbereitschaft nimmt zu. Die Vorgehensweise ist Gegenstand des 
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